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Universidad de Salamanca 
H A TRANSCURRIDO YA CASI UN SIGLO desde ese primer acercamiento entre etnología y literatura que propició décadas más tarde el desarrollo y consolidación de la escuela mitológico-ritual, que 
tradicionalmente asociamos con el grupo de Cambridge, aunque no se 
reduzca a él. Desde entonces han sido muchos los trabajos que han inten-
tado explorar las fuentes rituales de la literatura, no sólo de la antigua, 
también de la medieval y moderna, con mayor o menor éxito2 • Investiga-
ciones más recientes en el terreno de la etnología llamando la atención 
sobre las similitudes entre el comportamiento animal y humano han reavi-
vado el interés por las relaciones entre mito, rito y literatura. 
No se trata, en modo alguno, de reducir los principales géneros literarios 
al rito, existen unos límites insoslayables entre éste y el arte. Unos límites 
que además en Grecia se incrementan por unas peculiaridades intrínsecas. A 
saber, el estudioso interesado en los ritos griegos ha de bregar con referen-
cias fechadas en épocas muy diferentes, recogidas en géneros literarios harto 
dispares, textos que lejos de especificar todos los detalles, se fijan funda-
mentalmente en lo raro, en lo inusual, mientras los aspectos más normales, 
conocidos sobradamente por su auditorio, ni siquiera se nombran, todo lo 
más se aluden, cuando no pesa sobre ellos la reserva de lo sagrado. 
1 Queremos dejar constancia de nuestro agradecimiento al profesor A. LóPEZ EIRE por 
todas las sugerencias que han hecho posible este artículo así como por la confianza deposi-
tada en nosotros al animarnos a redactarlo. Tampoco habría sido posible sin la vinculación 
al proyecto de investigación «Magia y adivinación en la liter:itura griega• (BFF 2001-2n6 
financiado por DGCYT), dirigido por el profesor M. García Teijeiro. 
• Véasen, por ejemplo, las referencias en E. M. MELETINSKI, El mito. Literatura y 
folklore, Madrid, 1001, traducción del original ruso, Poetika m1fa, 1993, pp. 91 ss. 
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De ahí que las descripciones de los estudiosos modernos respecto a los 
rituales antiguos se centren en la estructura de los mismos, en su impacto 
psicológico. De ahí que no siempre seamos capaces de dar cuenta de otros 
muchos aspectos como el calendario, la organización del esf acio, los 
grupos sociales implicados, la relación con el poder político, e papel de 
las divinidades, por no hablar de las peculiaridades locales, la lógica interna 
o el sentir de los participantes. Es evidente que los testimonios, las más de 
las veces fragmentarios, no permiten ahondar en todas esas facetas. 
To_dos estas di~iculta_des, sin em~argo, lejos ~e desalentar constituyen 
un acicate para el investigador que siente la necesidad de explorar métodos 
más sutiles que ayuden a navegar entre esos escollos y permitan una 
comprensión más plena del trasfondo ritual de la literatura griega. 
Las páginas que siguen pretenden ser una primera aproximación desde 
un ángulo muy concreto, pero acaso por supuesto poco explotado. Las 
obras de arte o los hallazgos arqueológicos nos proporcionan indudable-
mente información sobre los rituales antiguos, pero encapsulada, por así 
decirlo, en fragmentos únicos: restos de sacrificios, vasijas, instrumentos, 
objetos de culto o de veneración, caso de estatuas, relieves o pinturas. Mas 
incluso cuando representan una escena, ésta se reduce a un momento 
aislado, como mucho permite reconstruir un acto dentro de un ceremonial 
más complejo. Éste es el elemento constitutivo del rito, pero para inter-
pretarlo necesitamos palabras, no sólo las que conforman el mito, sino 
palabras que nos describan esos ritos. Ése es el terreno de la literatura. 
Todos o casi todos los testimonios, -no pueden olvidarse las referencias 
ocasionales en autores latinos-, naturalmente nos llegan por el conducto 
de la lengua griega. Conocemos bien, y este libro es buena prueba de ello, 
sus registros, mas quizás no se ha reparado lo suficiente en que ese mismo 
vehículo de transmisión puede ser una fuente importantísima para estudiar 
los ricos griegos, su relación con los mitos y con la literatura. 
Nuestra propuesta parte precisamente de este punto: consideramos que 
en la lengua griega al tratar el mito, al exponer una narración que las más 
de las veces está estrechamente vinculada a un rito, necesariamente se han 
de deslizar una serie de términos únicos, pertenecientes, si no exclusivos, a 
esa esfera de actuación. Términos, referencias, alusiones, que sólo se 
entienden si se colocan al trasluz de un prisma concreto, el trasfondo ritual 
de dichos relatos. 
Para iniciar el estudio del registro ritual de la poesía griega pocas obras 
podían ofrecer tantas ventajas como el Himno a Deméter. Se suele señalar 
que siendo como es la fuente literaria más antigua para acceder al conoci-
miento de los Misterios, presenta el inconveniente de haber entretejido las 
alusiones al ritual con la tradición épica. Ahora bien, esa dificultad puede 
tornarse favorable. En el Himno que nace complejo, adulto, como Atenea 
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de la cabeza de Zeus, hallamos una elaboración única de mitos antiquísimos 
cuyos paralelos orientales e indoeuropeos han sido bien estudiados, se 
combina ésta con los aitia propios del ritual eleusino, cuyas peculiaridades 
han atraído a generaciones de estudiosos ya desde los propios antiguos 
convertidos así en testimonios auxiliares, también dentro de nuestra preca-
riedad relativamente bien conocidos. Dicha combinación es obra de un autor 
que se mueve dentro de una larga tradición literaria, la épica arcaica, cuyas 
técnicas de composición (metro dactílico, fórmulas, escenas típicas) nos son 
suficientemente familiares gracias a los poemas homéricos y hesiódicos. 
Estamos, por tanto, en inmejorables condiciones para explorar al 
máximo no ya la originalidad del Himno a Deméter, su triple condición, 
sino su registro ritual. 
La lengua del himno así como su relación con el resto de la poesía épica 
arcaica ha sido uno de los aspectos más estudiados. N. J. Richardson ha 
analizado con detalle las coincidencias de lengua y estilo con los poemas 
homéricos, las obras de Hesíodo, así como el Himno a Afrodita. La minu-
ciosidad de su estudio hace que sea más llamativo un apartadoJ dedicado 
al lenguaje peculiar del Himno a Deméter. En él enumera aquellas pala-
bras o formas que no aparecen en Homero, Hesíodo y el resto de la épica 
arcaica; distingue entre vocablos, algunos auténticos hapax cuya interpre-
tación no siempre es sencilla y permanece aún abierta a nuevas sugeren-
cias, formas o significados que varían respecto a la tradición épica anterior 
y fórmulas renovadas o adaptadas. 
Al iniciar esta investigación como hipótesis de trabajo comenzamos por 
fijarnos en los términos que constituyen ese apartado de lengua peculiar 
del Himno a Deméter bajo el supuesto de que precisamente ellos pueden 
esconder aquellos elementos más vinculados al ritual y, por tanto, más 
difíciles de someter a las convenciones épicas. Creemos que, efectivamente, 
integrados dentro del himno, la mayor parte de tales vocablos se entienden 
mejor desde ese trasfondo ritual que impregna todo el poema. 
Nos fijaremos tan sólo en los casos más relevantes. El primero salta a 
la vista en el primer verso y permite además encuadrar muy bien el resto. 
Se abre el poema con el siguiente verso: 
A~µT]Tp' ~ÓE ~ÚKoµov crEµvi¡v 8EOV c':ípxoµ' aELÓElV 
LEµvtjv, destacado en el centro del verso tras la cesura pentemímeres, 
precedido por la suerte de título que constituye la primera palabra, Deméter, 
J Tbe Homer1c Hymn to Demeter Oxford, 1974, pp. 43 ss. Seguimos su edición, salvo 
en el verso 203 por las razones aducidas más abajo, y a él remitimos regularmente. También 
hemos tenido en cuenta la obra de H . P. Folcy, cd., The Homeric Hymn to Demeter. Trans-
lation, Commentary, and lnterpretat1ve Essays, Princenton, 1994. 
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y cerrado por la fórmula tradicional dpxoµ' cie[&LV, es el epíteto que define 
a la diosa en honor de la cual se entona el himno, una denominación que 
aparece aquí por primera vez en la épica. Indudablemente su presencia se 
justifica por la referencia a Deméter, pero su trascendencia va mucho más 
allá, no sólo por ser un epíteto igualmente aplicable a su hija, Perséfone, 
sino porque es el adjetivo que define los ritos4 que Deméter muestra (&'i~E) 
a los hombres, ritos sobre los que pesa una triple prohibición, ni transgredir 
(lTape~[µev), ni averiguar (lTu6Écr0m), ni divulgar (ci.XÉELV}, cuya razón de ser 
no es otra que el gran crÉ~as por las diosas que contiene la voz de los 
iniciados. 
Q.ÍE1,;E,] TpLlTTOA.Éµ(¡) TE ~LOKA.EL TE lTA.T#lTlT(¡), 
EuµÓA.lTOU TE ~Íl:J KEAE(¡) e· ~YTÍTOPL Xawv, 
8pnaLJ.OUÚvnv e· lepwv Kal ElTÉd>Qa8Ev opyw lTOO"L, 
arnvá, Tá T' oü lTWS' EO"TL lTOpE~[[µ]ev oií[TE] lTU0Écr0m, 
01'.JT' cixéeLv· µÉya yáp n 0ewv aÉ{3as tcrxávEL ay6Tiv. (vv. 474-479). 
Este término, crÉ~as, es sumamente interesante en más de un sentido. 
En Homero era siempre el sentido de veneración o de miedo mezclado 
con respeto el que se apoderaba de la personas, aún es el caso de Metanir:i. 
cuando la diosa pisa su umbral y tiene lugar la primera epifanía: la reve-
rencia, la veneración y el pálido temor se adueñan de ella (niv 8' ai8ws Te 
crÉ~as TE i.8E xXwpov Sfos ELAEV v. 190). No son éstas las reacciones que 
suelen despertar los dioses en Homero, sino el asombro, alguna vez el 
miedo, pero no, normalmente6, at8ws y crÉ~as. Mas las diosas aquí impli-
cadas, son designadas creµvaí T' at8o'iaí TE (v. 486), precisamente cuando 
el poeta las evoca sentadas junto a los demás dioses justo al final del 
himno, antes de enumerar las bendiciones que el iniciado recibe de ellas. 
Todo hace pensar que estamos ante un término con una fuerte conno-
tación ritual, que viene acentuada por su triple esfera de aplicación: como 
epíteto de las diosas, como descrifción de los ritos y como referencia a 
los objetos que se mostraban en e curso de éstos. Mucho es lo que se ha 
especulado y, pese a todo, poco es lo que sabemos acerca de los mismos. 
Pero el mismo poema nos proporciona alguna clave: el narciso desenca-
denante del rapto de Perséfone es crÉ~as TÓ ye lTÓO"LV i'.8éa0m (v. 10). 
~ Vid. RICHARDSON, op. cit. p. 308 para otras referencias posteriores al poema. 
1 Por ejemplo, aépas- µ ' EXEL eloopówvrn (Od. 3, 12.3). 
6 Vid. también con las excepciones, RICHARDS0N, op. cit. pp. 2.10 s. 
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A diferencia del uso homérico, dicho _vocablo modifi7a en el ~im~o su 
significado: aÉ~as designa aquí por pn_~era vez al o~Jeto 'lue mspira el 
respeto a aquello que inspira venerac1on a todos, dioses inmortales y 
hombr:s mortales, en este caso concreto el narciso. Y al final del hi~no, 
tal y como adelantábamos, ese mismo crÉ~as, la veneración hacia las diosas 
es la que retiene la voz del iniciado7• 
Una forma distinta de relacionarse con la divinidad se trasluce a través 
de estos términos formados sobre la misma raíz, aplicables a las tres 
esferas TO XE'yóµEva, To 8EtKvÚµEva, TO 8pwµEva, señaladas ya por los 
antigu~s como típicas de los misterios eleusinos. 'Lo dic~o• en cuanto q~e 
califica a las deidades (crEµva(), 'lo mostrado' por el obJeto de reverencia 
(crÉ~as), 'lo hecho' por d~s!gnar. a los ritos en cu~stión (creµvá). Esas tres 
categorías nos van a permmr articular estas reflexiones. 
1. Ta XEyóµeva 
Fuera o no fuera narrado el mito de Perséfone en el curso de las cere-
monias secretas que tenían lugar en Eleusis, podamos o no acceder a las 
palabras exactas que se pronuncia~an allí,_ resguardadas_ por el voto de 
silencio, lo cierto es que el lenguaJe del himno proporciona numerosas 
formas harto singulares. 
Los epítetos <?cupan un lugar ~estac~d?. Nos referiremos sólo a _aquéllos 
que es ésta la primera, y en oc~s10nes 1;1m7a, vez que aparecen en literatura 
griega. Si nos limitamos a los dioses p~mc1pales, tal, y como apa,recen ~esta-
cados en los tres primeros ver:os8, mie,ntras Dem~ter es OEµ~T), Persefone 
aparece caracterizada con un ep1teto TaVLa<pupov aplicado tan solo a ella o en 
Hesíodo (Th. 364) a las Oceánides, 'de esbeltos tobillos'. Su raptor, Hades, 
no es nombrado con ese nombre, sino Aidoneo, término tan sólo usado por 
Homero dos veces(//. 5, 190; 20, 61). Y el padre de dioses y hombres es carac-
terizado con una fórmula ~apÚKTUlTOS EtipÚoTTa ZEús (cf. vv. 441, 460), resul-
tado de la combinación de una homérica y otra hesiódica9• 
De alguna manera en esa elección se condensan las líneas generales 
respecto a cada uno de los dioses. Así, respecto a Had~s, ~0_?Statamos 
epítetos únicos como 1r0Xu8ÉKT1:J (v. 9) 'el que a muchos rec1~e, ava_~ 1r0Xu-
6Éyµwv (v. 17, cf. 31, 404, 430) 'soberano que a muchos acoge, relacionados 
1 A propósito de otras fórmulas de silencio, algunas proverbiales, vid. Richardson 
op. at. p. 310. • • 
1 Otros recursos estilísticos de gran trascendencia para el poema son convenientemente 
subrayados por H. P. Foley, ed., The Homeric Hymn to Demeter pp. 31 s. 
9 RICHARDS0N, op. cit. P· 138 e infra 
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ambos con oéxoµm, TToXuuívuµos (v. 18), 'de muchos nombres' TToXu-
crTJµávTwp (v. 31, cf. 84, 376) 'el señor de muchos', a veces combinados 
(TTaTpoKacr( ')'VTJTOS TTOAUcrT]µávTwp TTOAUÓÉyµwv 31; 84 y 376; KpaTEp[os 
TTOAUÓ]É}"µwv, 404! avae KpOTEPOS TTOAUOÉ')'µ~v 430), así C01!10 un epíteto 
KUavoxm Ta s1 registrado en Homero, pero aplicado a otros dioses, Posidón 
es con el que guarda más relación, KUavoxaha KaTacp0tµÉvoLcrLv civáaawv 
(v. 347) 'de oscuros cabellos, señor de los que han ido abajo'. 
Es evidente la predilección del poeta por los compuestos en no>..u-, lo 
cual facilita, como en el verso 31, la aliteración, la anáfora, casi un ritmo 
de letanía, que resulta muy apropiado para estas advocaciones del dios de 
los muertos, cuyo prestigio es realzado merced a dichos epítetos. El hecho 
de que no sean variados en cuanto a su significado puede entenderse mejor 
desde esa perspectiva: la necesidad de propiciarse al dios, casi a la manera 
~e los encantamientos mágicos, con listas de nombres, numerosos, repe-
ndos y eufemísticos10• Desde luego, la imagen que proporciona el himno 
de él es sumamente positiva, incluso pinta una sonrisa11, algo también único 
e~ la tradi~ión anterior. E_l recurso a los eufemismos puede compararse en 
cierta medida con la apanción de nombres como Eti~oAEÚS, EtiKAÍ)S en las 
láminas de º:? procede1_1tes de Turios11• Como allí cabe la posibilidad de 
que la menc1on en el himno de estos epítetos responda a advocaciones 
cultuales vinculadas a los ritos. 
Esa misma sospecha late tras el epíteto xpucmópou (v. 4) 'la del arma de 
oro'. Nunca antes se había aplicado a Deméter, mas es significativo que 
1º Otros ejemplos con bibliografía en R1CHARDSON, op. cit. p. 152 
. " Mé6f)crEv_ '!· 3~7, ~~me!1tario de RICHARDS0N, ad lor:um e infra a propósito de la risa 
ritual. Es tamb1cn s1gmf1cauvo el verso 87 TOlS' µErnVatETáEt Twv iXXaxE Ko(pavos- etvot, 
'de aquellos con los que vive. le tocó ser ~ober_ano', µETaVatETáEL es un hapax, que subraya 
otro aspecto fav~rable del dios, la conv1venc1a no ya con los muertos, sino con aquellos 
con_ l_os que habita, mu~~os, tal y como subr~yan los_ o~ros epítetos. Para otros aspectos 
posmvos de Hades remitimos a nuestro estudio El pa1sa¡e del más allá. El tema del prado 
verde en la escatología indoeuropea, Valladolid, 2001, pp. 96 ss. 
." Vid. nu~str.a ?1~moria de licenciatura L'! ?amellae órficas (Edición y comentario), 
Umv. ':'a~ladohd (medita), 1991, p. 335 ss.; una ed1c1ón actualizada y muy bien comentada de 
las lamm!llas en _A._ BERNABl!-A. l. J1~1ÉNEZ SAN CRISTÓBAL, Instrucciones para el más allá. 
Las lamm1//as orficas de oro, Madrid, 2001. De otro lado, resulta llamativa la fórmula 
empicada en el v. 33 o<j>pa µev oiiv -yaiáv TE' Kai oupavov cicrTEpÓ€VTa. Richardson en su 
comentario fija su atención en la combinación de estos dos elementos con un tercero el 
pont4:>,_pcro a nosotros nos llama_ l~ atención por su s~militud con las palabras de paso ~ue 
1d_entif1can ~~_port~d?r de _las lamm11las ante l?s .guard1an~s de_ la fuente de Mnemósine: úos 
ras: fµl Kat Opavo acrTepOEVTOS' .v. 10 de _la lamm~ de H1pomo y con las correspondientes 
variantes en las otras __ de esa misma sene (Petcl1a, Farsalo, Tesalia, Cretenses). Quizás 
merezca la p~na tamb,en tener en cuenta ese contexto al valorar el adjetivo oupávws apli-
cado a los dioses (v. 55), que aparece también recogido por Richardson entre las formas 
peculiares de la lengua del himno, por no registrarse en Homero y Hesíodo. 
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Zeus tenga el título cultual XpucraopEÚS o XpuoaópLOS en Caria'3 y más que 
el epíteto ELq>TJcpÓpos (Lyc. Alex. 153) pueda explicarse por una Deméter 
beocia, representada sentada con una espada en la mano. Por parca que 
sea la referencia, es evidente que estamos ante un epíteto cuyo significado 
se iluminaría a buen seguro de conocer mejor el contexto ritual. 
Del mismo modo, si tenemos en cuenta que el hierofante'4 en el clímax 
de los misterios celebrados en Eleusis clamaba: Í.Epov ETEKE llóTvLa Koupov. 
BpLµw BpLµóv, el epíteto TTÓTVLa referido a Deméter adquiere un sentido 
más hondo: no en vano lo usa el poeta para dar cuenta de que la madre ha 
escuchado el grito de su hija (v. 39). TIÓTVLa µtjTTJP en ese contexto y con 
ese trasfondo tiene un significado mucho más pleno que la simple fórmula 
reverencial, con la que se refiere la diosa a su madre fingida (v. 122) y el 
poeta a Metanira (v. 185), quien sentada cabe el pilar de la casa con el niño 
en su regazo recibe a sus hijas, a la manera de Arete (Od. 6, 52 y 305s.) o 
Penélope (Od. 17> 96; 23, 89s.). 
No es la única combinación posible, otra bien significativa es rrÓTVLa 
6T]UÍ (v. 47), cuyo segundo término, ausente en Homero y Hesíodo, se 
considera tradicionalmente hipocorístico de Deméter. Parece un buen 
candidato para ser considerado término estrechamente ligado al trasfondo 
ritual del himno, máxime si valoramos el contexto en el que aparece: el 
vagabundeo de la diosa con antorchas encendidas en sus manos mientras 
indaga el paradero de su hija. En otro momento clave, la inauguración del 
rito del ciceón, es denominada -rroXu-rrÓTVLa ~TJUÍ (v. 211). 
Otras variantes, -rróTVLa ~T]µtjTTJP wpTJcpÓpE ciy>..aóówpE (v. 54) y TTÓTVLa 
dy>..aó6wp' wpTJcpÓpE ~TJOL civaocra (v. 492), presentan una sucesión de 
epítetos verdaderamente singular: unidos por un hiato llamativo, proba-
blemente resultado de la adaptación de una fórmula en norninativo15, el 
primer término está únicamente atestiguado en el himno, el segundo reapa-
rece tan sólo en autores tardíos. Ambos han de corresponderse con los 
ritos celebrados en honor de la diosa 'dispensadora de las estaciones16, la 
de espléndidos dones'. Así se dirige a ella Hécate (v. 54), así se la nombra 
justo antes de la entronización (192)> bajo esa advocación se despide el 
poeta de ella (v. 492). 
1J RICHARDS0N, op. cit. p. 139. 
1◄ RICHARDSON, op. cit. p. 161. 
11 Cf. ciXX. ou aTlµllTflP Wpf)<j>ÓpoS' ci-yXaó6wpos- (v. 192). 
16 Puede ser significativo en cuanto reflejo del vocabulario utilizado en el rito que 
cuando Deméter establece el reparto del año que seguirá su hija emplee un vocablo, µÉpoS' 
(v. 399), sin testimonio en Homero o Hesíodo, mientras que al repetir tal secuencia el 
narrador utilice el término más acorde con la tradición épica, µo1pa {v. 446). Para la rela-
ción con el año agrícola, vid. entre otros el estudio de A. C. BRUMFIELD, The Attic Festi-
vals of Demeter and their Relation to the Agn·cultural Year, New York, 198+ 
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Pero junto con ese aspecto alegre, la diosa tiene una cara sombría, repe-
tidas veces es llamada K1JavÓTTETTAOS (vv. 319, 360, 374, 442), en dos casos el 
epíteto acompaña a su nombre, Deméter, en los otros dos a 'madre'. Es 
éste un término atestiguado con anterioridad17, mas si interesa destacarlo 
es porque el propio himno nos remite al contexto ritual que explica dicho 
epíteto: la madre traspasada por el dolor al oír el grito de su hija, destroza 
con ambas manos su tocado y se echa un sombrío velo sobre ambos 
hombros: 
ó~u Ó€ µLV KpG6Í.TJV dxos €AAa~EV, ciµ<l>l. 6e xaiTms 
ciµ~pocr(ms Kptj8Eµva 8atCETO XEpcrt <j>(>.ucrL, 
Kl.JÓVEOV 8e KÓAuµµa KOT" <Íµ<j>oTÉpWV ~ÓAET" wµwv (v. 40-42) 
Tanto K1.JÚVEOV como Ká>..uµµa son vocablos utilizados por Homero para 
referirse al vestido de deidades sumidas en el dolor. El adjetivo nos inte-
resa además por dar nombre a una fuente, Kuávl], en Siracusa, donde de 
acuerdo con una leyenda siciliana se desvanecieron Hades y Perséfone18, y 
por la evidente relación con la Deméter MEAaLVTJ, 'Negra', que tenía consa-
grada una cueva en el monte Elaio en Arcadia19• 
Si bien estos apelativos no aparecen en el himno, es evidente que los 
objetos aquí nombrados1º explican mejor su razón de ser y la relación con 
el culto21• 
1
7 De Tctis (Himnos órficos P 26; 22, 2), de Leto {Himnos órficos 35, 1; Hes. Th. 406); 
también en tablillas de defixión tardías. Vid. R ICHARDS0N, op. cit. p. 2.6:i. y p. 2.96. 
18 Diod. 5, 4, 2 (Cf. Ov. M. 5, 409 ss; Hertcr RhM 90, 1941, 2.47). 
1
? La descripción de Pausanias (VIII, 5, 8¡ 42, 1-5) insiste en el vestido negro (µümvav 
ea8~Ta) que se puso, cuando encolerizada por haber dado a luz a un caballo, fruto de su 
unión con Posidón, y afligida por el rapto de Pcrséfone, se retiró a la cueva donde después 
le rendirán culto. Es un detalle que también observa Pan cuando la encuentra y que debía 
reflejarse seguramente en la imagen de madera que hicieron: sentada sobre una roca, con 
aspecto de mujer excepto la cabeza, vestía hasta los pies (XtTw11a 6E e111;6é611To Kal es 
aKpovs Toiis TTÓ6as Vlll 42, 4), un detalle interesante, por coincidir con las representa• 
ciones figuradas de la diosa y con la misma descripción que ofrece el Himno, vid infra. 
10 El caso de Kp)Í&:µva también es interesante por aparecer en el inventario del templo 
de Hera en Samos, vid. RICHARDS0N, op. cit. p. 163. En el v. 151 el vocablo es aplicado figu-
radamente a las murallas de la ciudad. A la inversa, la desfiguración de Deméter en v. 94 es 
descrita con un verbo, ciµa>.6ú11w, 'asolar', aplicado en Homero sólo a la destrucción de la 
muralla aquea (l/. 7, 463; 12, 18 y 32). Referencias como éstas permitirfan ahondar en la 
proyección política de una diosa protectora del país que recibe ofrendas de los magistrados 
y parte del botín de guerra, vid. en ese sentido S. G. Cole, •Demeter in the Ancient Greek 
city and its countryside .. , en R. BUXTON, ed., Oxford readinfs in Greek religion, Oxford 
University Press, 2.000, 133-154, p. 146. Nótese asimismo que e epíteto con el que la propia 
diosa se presenta en el momento de fundación de los ritos, e{µl 6€ ~TJµiín¡p nµáoxos v. 
268, no atestiguado ni en Homero ni en Hesíodo, si lo está como título de magistrado en 
varias ciudades griegas. 
" Es el caso también de dos referencias que atañen a una Hécate que sale al encuentro 
de Deméter después de nueve días de aflicción, ~IITf!To (v. 52), dispuesta a darle noticias, 
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Precisamente en otros textos se detectan referencias relativas a la indu-
mentaria de quienes participaban e~ los ritos de Deméter. ~o .s~ re[ieren a 
Eleusis, al menos para la época mas temprana22, pero es s1_gmficat1vo q~e 
en distintos festivales se imponga el color blanco de los vestidos y la prohi-
bición de llevar velo; de esa manera se pretendía evitar que los participantes 
siguieran e.I ejemplo de la diosa y se dejaran, arrastrar po_r la pe1?ª· Nos 
hemos deslizado así al terreno de lo mostrado , parte esencial del ritual. 
2. Ta 6ELKVÚµEva 
Llamábamos la atenc1on más arriba sobre O"É~as que designa en el 
himno por vez primera el objeto digno de respeto. Dicho objeto _es el 
narciso, señuelo23 que engaña a la muchacha cuya tez es como el cáliz de 
una flor (Ka>.urrwmfü Koúpi;¡ v. 8), un epíteto no atestiguado ni en Homero 
ni en Hesíodo y que conviene valorar en este contexto concreto, porque 
no deja de llamar la atención que tampoco el narciso (vápKLaaov) citado 
en ese mismo verso aparezca en dichos autores, como tampoco el adjetivo 
que se le aplica, 0auµmJTÓv (v. 10); lo mismo ocurre con la rosa (pó6a v. 6), 
mientras el azafrán, la violeta (KpÓKov i¡B' i'.a v.6) y el jacinto (úáKw0ov v. 7) 
sólo se registran una vez en Homero y las ciya;\;\(8as (v. 7) tan sólo aquí y 
dy-y1a>..fo11aa (v. 53), relacionadas con los títulos Antaea y Angelos, que ostenta en distintas 
localidades. RICHARDSON, op. cit. p. 169 señala la posibilidad de un juego de palabras entre 
&:Kán¡ y• EKán¡ (v. 51-52). Desde nuestro punto de vista resulta también llamativo el epíteto 
no épico que en ese contexto recibe la _Aurora, cj>mv~>.ts; aun9ue _aparezca en S~o y Mo~co, 
el importante papel asignado a esta deidad en un relieve locno (zb. con referencias~ pudiera 
hacer pensar en un deslizamiento de un epíteto ritual, siendo como es la luz esencial en los 
misterios. Conviene reparar también en la definición que recibe Hécate después de acoger 
cariñosamente a una Pcrséfone recuperada: EK TOÜ ot trpóTTo>..os Kal. ÓTTáwv ETTAET' dvaaaa 
(v. 440). El primer término no aparece en Homero, el segundo se aplica sólo a ho~bres, 
salvo en una inscripción cuya referencia está tomada muy probablemente del himno. 
Hécate es la que precede y sigue a Perséfone, especialmente en su viaje al o desde el J:iades, 
tal y como confirman las representaciones figurada~ (RICHARDS?N, op. cit. ~- 2.95; zb . . PP· 
165 ss. sobre las antorchas, uno de sus atributos pred1lectos, esenciales en los ntos descntos 
en el himno· cf. G. S. GASPARR0, Misteri e cu/ti mistici di Demetra, Roma, 1986 pp. 45 s.). 
Creemos q;e son indicios_ suficientes para sosp~char que la elección de dichos _apelativos 
guarde un eco de los términos empleados en el ritual en el curso del cual eiercena su labor 
de guía con los iniciados. No obstante, es difícil discernir cuando incluso los nueve días de 
ayuno asignados a Deméter, que a priori corresponderían con los observados por los 
iniciados, pueden responder a una convención épica (Richardson op. cit. p. 166). 
11 RICHARDS0N, op. cit. p. 164. . 
1 1 Además de do/o, el narciso es definido como KaAov d.811pµa v. 16, 'hermoso Juguete' 
hacia el que Core tiende sus manos, como una niña. Si es _correcta la idemifica~ión de tal 
término en una canción de iniciados (RICHARDS0N, op. at. p. 147) acaso estanamos ante 
otro término directamente implicado en el ritual jugando con la identificación entre los 
iniciados y la Muchacha. 
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en Hesiquio, de ahí la dificultad de identificarlas, probablemente dentro 
de la familia de las iridáceas. Todos estos términos parecen, por tanto, 
peculiares del Himno a Deméter, se repiten además en la segunda narra-
ción del rapto24• 
Esa reiteración que constituye p_o_r sí misma un, p_rocedimient~ tí~i~a-
mente ritual junto con la acumulac1on de formas umcas pa_recen 1?d1c1os 
suficientes para avalar la hipótesis de que precisamente la .smgul~ndad de 
dichos términos puede explicarse por pertenecer al registro ntual que 
existe en el trasfondo del poema. 
Puede hacerse descansar tal hipótesis en un trípode asentado en tres 
aspectos íntimamente relaciona1os: prim:ro, el impor~a_ntísimo papel 9ue 
desempeñan las flores en los ntos eleusmos, la relac1on con un fe~ttval 
que tenía lugar, bien en primavera bien en otoño, de acuerdo con tnte~-
pretaciones más recientes del regreso de Core, algunas de esas flores preci-
samente crecen en esa época del año. Por un lado, están. presentes. e.n 
distintos fiestas en honor de las diosas y, por otro, una sene de proh1b1-
ciones pesan sobre ellas, como resultado del supuesto odio que provo-
caron en madre e hija2 s. 
1 • Hay que añadir también otros vocablos únicos en esa segunda narración: po6Éa<; 
KáXuKa<; Kai >.dpLO (v. 42.7) 'cálices de rosa' y 'lirios', que reemplazan ~ las violetas, Y el 
adjetivo dyavóv aplicado ~¡ azafrán (v. 426), subra)'.~do éste por. mencionarlo de nuevo 
compar:índolo con el nams~ (v. 428), un~ comparac1on un t.a,nto mesper~~a .Y que puede 
responder tanto al color en s1 como a su s1mbohsmo en relac,on ~on las_ d1vm1dades subte-
rráneas (Richardson ad locum cf. p. 144 r ~· 152). Tampoco _cst~ _ace~uguado antes en la 
épica el adjetivo navTo6arró<; (v. 102). Asm~1s.mo puede ser s1gmf1cauvo el hecho de que 
varias de esas flores presenten sufiios no helen!cos {-ooo<;, -v0os-). . . , 
•s Vid. con referencias RICHARDS0N, op. at. p. 141 ss. y Foley op. at. p. 34 Tamb1en_ la 
granada estaba sometida a una serie de prohibiciones entre los celebrantes d_e los mis~cr!os 
(ib. p. 176 también con refe_rencias al ~últ\pl~ .sin_ibolismo de este fruto; vrd. con b1bho-
graffa G. S. GASPARR0, Mtsteri e c1ilt1 mtStlet d1_ Demetra, Roma, 1986 ~- 43 n. 4~). A 
nosotros nos interesa porque siendo como es esencial en el desarrollo del mito y d~I r!t~al, 
precisamente el término ~óKKOS (v. 372) _apar,ece aquí por v_ez primera. ~º. menos .s1gmf1ca-
tivo es el uso del verbo Eµ~a>.e µm polllS' KOKKOv (v. 412.), inusual en la ep1ca arcaica,. c_omo 
también 'ITpo<JllVÓyKaacre v. 413 en un v~rso con un_ orden de .~alabras muy P,oco trad1c1?~al 
(aKouaav 6€ ~iu µe trpocrr¡váyKacrcre nacracrBal), notese cambien la contracc10n no homenca 
en el primer vocablo. Cabe la P?SÍ~ilida~ de que estemos ante un verso de rellen~, para 
suplir una laguna, tal y como indica R1chardson ad locum, pero esa acumulacron de 
elementos extraños justamente en boca de Perséfone que narra por segunda vez el rapto 
también podrfa ser considerada, al menos hipotéticamente, como_ !ndicio d~ la lengua q~e 
se empicaba justamente en ~l ritual. ~lama, desde luego, !ª. ~te~c1_on que 1!11entras se cv1~a 
reproducir fragmento~ de drscur~o, directo que en la tr~drc1on cp1ca contnb~yen a repetir 
una misma escena o discurso, qu1zas para evitar alargar mnecesanamente el himno, el ra~to 
se narre por segunda vez, introduciendo variant~s así c~m_o nuevos objetos y person,a1es 
(nada se decía, por ejemplo, de que Core se hu_b1_era res1strdo cua?do Hades le ~frec~a 1~ 
granada, si bien la expresión utilizada para _descnb_1r tal gesto no dc1a de ~e~ llamat1~a, aµljil 
É. vwµtjoa<; v. 373 ad /ocum). Esa reiteración es Justamente lo caractensttco del neo Y se 
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En segundo lugar hay que subrayar la presencia de las flores en las cere-
monias fúnebres y naturalmente en las descripciones ultramundanas16• El 
escenario es claro, XELµwv' c'iµ µaXaKÓV (v. 7) y el hecho de que sea una 
expresión formular constituye un ejemplo magnífico de hasta qué punto 
las referencias rituales pasan por el tamiz de la tradición épica. 
El tercer punto se refiere a la estrecha relación que se constata entre las 
flores y los epítetos aplicados a Core: no sólo tiene la tez semejante al 
cáliz de una flor, según hemos hecho notar (1<aXu1rwm6l 27 KoÚplJ v. 8), es el 
dulce retoño (yXuKEpov 8áXos v. 66) que parió Deméter y será llamada la 
lozana esposa de Hades (0aXEp~v KEKXf¡cr8at CÍKoL nv v. 79). Esa compara-
ción entre la flor y la Muchacha por excelencia se entiende mejor dentro 
del contexto ritual del himno, especialmente si reparamos en que 0aüµa 
t6fo0at (v. 427) califica a las flores que Perséfone está recogiendo en el 
prado con alegría18 y µÉya 0aüµa (v. 403) subraya la reacción que su 
regreso provocará entre dioses y hombres al volver cada año cuando la 
tierra verdee con toda clase de fragantes flores primaverales29. 
No es de extrañar, entonces, que los cabellos de las jóvenes, que saltan 
por los prados cual corzas o ternerillas, ondeen en torno a sus hombros, 
parejos a la flor del azafrán (dµcf>l 6e xatTat / wµoLs cHacrovTo KPOKTlL4J 
dv0EL óµotm v. 177-178). Interesa destacar que el adjetivo KpOKf)l4J sólo 
está atestiguado aquí. Igual le sucede a otro adjetivo, Koup~LOV, que sirve 
para caracterizar la flor de la juventud que poseen, semejantes a las diosas 
contemple o no la posibilidad, difícilmente demostrable, de que el himno se recitaba en el 
curso de las ceremonias que tenían lugar en Eleusis, al menos, ha de reconocerse la inci-
dencia de dicho procedimiento en la estructura misma del poema. 
"' Vid. El paisaje del más allá p. 85 ss. a propósito de las flores en el rito funerario y 
pp. 97 ss. respecto a la pradera. 
. ,.., Es éste un apelativo que más adelante, cuando la propia Perséfone relata el rapto, se 
aplica a una de sus compañeras de juegos, Ocírroe (v. 410). Interesa destacar también que 
en, al menos, tres de los nombres de ese catálogo de Occánides, Melita, Yaque y Calírroc 
Ri_ch~rdson (op. cit. P.P· 188 s.) ve relaci~n con los misterios. No deja de ser significativ¿ 
as1m1smo que Palas, sm Atenea, sea la pnmcra vez que aparezca, así como el epíteto eype-
µáx'l (v. 42.4), •¡~ q_ue suscita el co~?atc'; vid. íb: pp. 290 s. sobre la presencia de Atenea en 
el coro de Oceamdes, cuya relac1on con Persefone aparece destacada desde la primera 
mención de ésta (TOvicrljiupov v. 1). 
,. También merece la pena señalar esta expresión, nepi xápµan (v. 419), con un uso de 
la preposición que se aparta del homérico. 
1
' Hay que tener además en cuenta un trasfondo antiquísimo, rastreable también en las 
tradiciones de otros pueblos indoeuropeos, que lleva a ·comparar al hombre con un :írbol, 
a una joven con una flor, configurando una larga serie de imágenes cuya huella puede 
seguirse en la lengua poética desde el arcaísmo hasta el final del helenismo e incluso hasta 
los lamentos recogidos en época moderna. Vid con referencias nuestra contribución «Los 
lamentos en Grecia e Irlanda•, en Actas del X Congreso de la Sociedad Española de Estu-
dios Clástcos, Madrid, 2001, 111, 797-8o9. 
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(Técrcrapes ws TE 8eaí Kouprí(ov civ8os exoucrm v. 108), estas muchachas 
que encuentran a Deméter cuando van a por agua. 
Tampoco es casual que el escenario de dicho encuentro sea una fuente. 
Se mezclan también aquí elementos muy diferentes: de un lado, la escena 
tiene paralelos narrativos y verbales con episodios bien conocidos en la 
épica3º, en última instancia responde a un esquema mítico atestiguado 
también en otros ámbitos31; de otro lado, guarda una correspondencia 
exacta con lugares identificados en la topografía real de Eleusis, la fuente 
Partenio y Calícoro3\ y lo que es más interesante, contamos con sobrada 
información sobre las características de otros santuarios consagrados a 
Deméter como para poder afirmar con toda seguridad que la presencia de 
una fuente era esencial, desempeñaba un papel importante en el curso de 
las ceremonias, buena prueba de ello son las numerosas hidrias así como 
hidróforas encontradas en los yacimientos de los distintos templosn. A 
esto hemos de sumar las referencias antiguas de acuerdo con las cuales, y 
según un esquema que ya hemos observado antes, los iniciados tenían 
prohibido sentarse junto a la fuente. 
No sorprende entonces que las hijas de Céleo, de las que Pausanias 
(1, 38, 3) afirma que realizan los ritos sagrados, encuentren a Deméter 
sentada junto a la fuente. Si examinamos el pasaje en busca de posibles 
deslizamientos del lenguaje ritual, encontramos, al menos, varias palabras 
atestiguadas únicamente en el himno. Nos hemos referido ya a Koup*ov 
civ0os v. 108, el agua es eutjpuTov v. 106 'fácil de sacar' y se lo llevan en 
broncíneas cántaras, orgullosas (Tal. 6e: <j>aeLva / "ITAr¡cráµevm ü6aTOS' q>Épov 
dyyea KUfüáoucrm v. 169- 170), un término éste, KUfüáoucrm, que se aparta 
del normal en Homero con esa retención del original -áw, en una 
secuencia con un orden de palabras verdaderamente inusual con un enca-
balgamiento muy forzado. Con este vocablo entramos ya en la tercera 
esfera, la de los actos. 
)O RICHAROSON, op. cit. pp. 179 ss. y Appendix 111. 
l' El paisaje del más allá p. 351 ss. 
J• RICHARDSON, op. cit. pp. p.6 ss. a propósito de la localización e identificación de 
estas fuentes o fuente única. Nótese que ambas denominaciones, 'de las vírgenes' y 'de los 
bellos coros', encajan perfectamente en la descripción del Himno. 
n Vid. con referencias S. G. COLE, «Demeter in the Ancient Greek city and its country-
side•, en R. BUXTON, ed., Oxford readings in Greek religion, Oxford University Press, 
:i.ooo, 133-154, p. 138 y passim. Subraya esta autora que la construcción de los santuarios 
junto a fuentes responde a un doble propósito, agrícola y ritual. Hasta tal punto consti-
tuye el agua parte integrante de los santuarios que cuando éstos se trasladan al interior de 
las ciudades se intenta reproducir las características originales de un modo artificial, caso 
de los santuarios de Gcla y Acragante, ib. pp. 151 s. 
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3. Ta 6pwµEva 
. Al exam~nar las acciones nos s:i-I7n al paso otros procedimientos lingüís-
ucos ademas de los puramente lex1cos hasta ahora examinados. A dos de 
ellos nos hemos referido, la repetición y el orden de palabrasH. El pasaje 
(vv. 171-183) en que se describe la danza35 de las hijas de Céleo mientras 
conducen a Deméter hasta el palacio de su padre es pródigo en éstos: 
~ 6e: "ITaTpos '(KoVTo µÉyav 6óµov, wKa 6E µr¡Tpt 
EWE'ITQ!!. ws et6~ TE KGL EKAUQ!!.. 1Í 6e: µá).' WKQ 
Ü0oúaas ÉKÉAEUE KGAELV érr' ciTreípovL µLcr84J. 
al 6' ws T' ~ EAGq>Ol ~ TTÓpTLES' 11apos wpu 
éÍAAOVT' dv AELµwva Koprnaáµevm <j>pÉva q>op~ü. 
WS' ai ETTL<D(ÓLl,EVQL fovwv 'ITTÚxas iµepoÉVTWV 
ij'(Eav KOlAr¡V KaT' ciµael TÓV, ciLl,d>l. 6E YGLTOL 
wµOLS' GLO<JOVTO KPOKJlLW c'ív0EL óµoLm. 
TÉTµov 6' E)')"US' OOOfi KU6p!]V 0EOV EV0a 'ITápüS' lTEp 
KáAAL 'ITOV- GUTCip E'ITEL Ta 4>().a 'ITPOS 6wµaTa 'ITGTpos 
Í}yefiv0', 1Í 6' dp' omcr0e q>ÍAOV TETLT]µÉvr¡ ~Top 
OTELXf KaTa tcp~0ev KEKaAuLl,µfou. ciLl,d>'t. 6E rrérr).os 
KUÓVEOS' pafüvo'tcrL 0eos é).e>..í(ETo "IToaa(v. 
H Existe~ en el himno otros pasajes en los que la crítica ha detectado un orden de pala-
bras comple10. Eso nos llevó a preguntarnos si podía considerarse un indicio para detectar 
contextos donde haya podido deslizarse el lenguaje característico del ritual. El resultado 
parece muy prometedor: 
-Los versos 71-73 contienen la pregunta que Deméter dirige a Helio, cabría dentro de 
lo posible que la distorsión sintáctica reflejara las palabras pronunciadas durante la drama-
tización del mito. 
-Los versos 153-56 enumeran la lista de próceres eleusinos, que naturalmente serían 
recordados en las ceremonias anuales, 
-Los versos :1.08-:1.09 corresponden al ciceón. 
-El verso 2.48 con una inversión del orden común en Homero describe la exposición al 
fuego de Demofonte en boca de su asustada madre. 
. -Los versos :1.51-55 se refieren al momento en que Deméter, sorprendida por Metanira, 
de1a en el suelo al niño, quien pierde así la inmortalidad. 
-Los versos 414-16 se encuadran en la narración del rapto en boca de Core. 
H , Para _el carácter ritual de la misma en relación con búsqueda errante de la propia 
Demeter, vid. entre otros, G. S. GASl'ARRO, Misteri e mlti mistici di Demetra, Roma, 1986 
pp. 48 s. 
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La repetición (p(µ<j>a ... wKa ... wKav. 171-2), el homoioteleuton (evvETTOV 
ws EL6óv TE Kal EKAUQ!! v. 172) se combinan con un ritmo dactílico cuyas 
cesuras, en especial la trocaica en el segundo y tercer pie en el v. 171, 
subrayan la rapidez y ligereza de la carrera y el baile, así como los 
términos 'ver y oír', conceptos esenciales a lo largo de todo el himnoJ6• 
Frente a ellas que se lanzan por el camino (i¡'t~av), Deméter camina detrás 
(crTELXE), ambos verbos están destacados al inicio de verso, en el centro la 
gloriosa diosa, que vuelven a encontrar las muchachas allá donde la 
dejaran, a la vera del camino. 
Se recogen, se alzan ellas los pliegues de sus encantadores vestidos, en 
un gesto representado numerosas veces en el arte arcaico y cuyos ecos 
llegan hasta la poesía helenística y romana, mientras la diosa va cubierta 
por completo, KEKaXuµµÉµr¡, en el centro de nuevo entre la cesura pente-
mímeris y la diéresis bucólica. Alrededor el negro peplo se enreda en torno 
a sus pies, un gesto que hasta el encabalgamiento y el quiasmo entre los 
términos (TTÉTTX.os Kuáveos - pa6Lvoí:crL TToaa(v) parece reproducir y 
envolver a la diosa en el medio del verso; en estricto paralelismo los cabe-
llos de las muchachas ondean sobre los hombros semejantes a la flor del 
azafrán. Vestidos recogidos, cabellos al viento frente al velo y el negro 
peplo en un cuidado quiasmo en cuyo centro queda destacada la gloriosa 
diosa (KU6p~v37 0eóv) y la flor del azafrán (KpOKflL4J). 
No por casualidad porque cuando tenga lugar su epifanía (v. 275 ss.), tras 
el descubrimiento de Metanira, si ya antes al pisar el umbral llenó las puertas 
con su divino resplandor (v. 189), brilla ahora de lejos la luminosidad de su 
cuerpo y sus rubios cabellos descienden por los hombros. Tanto el vocablo 
<j>Éyyos (v. 278) como el verbo KaTevtjvo0ev (v. 279) son desconocidos en 
Homero y muy probablemente están reflejando el lenguaje mistérico, no 
sólo por el papel esencial de la luz en el desarrollo del ritualJ8, sino por la 
reiteración del epíteto, eav0r¡ ti.r¡µtjn¡p (v. 302), una vez que ya se ha cons-
truido el templo en su honor y, sobre todo, por la plástica imagen de la 
' 6 Vid. infra y nótese además de la importancia de los objetos mostrados, Tci ~ LKVIÍ• 
µeva, la insistencia de Deméter a no cambiar de actitud hasta no ver con sus propios ojos 
a su hija (v. 333, 339, 349) y cómo se subraya el contacto visual al narrar el reencuentro de 
las Diosas (v. 385, 387, 458). Es un dato más significativo aún, si contemplamos la posibi-
lidad de que en ese contexto el iniciado podrfa identificarse con Core. 
17 Para la expresión vid. RICHARDSON, op. cit. p. 173 y p. 105. Nótese que los dos versos 
en que aparece en el himno, aquí y en v. 291, referido a la travvuxís , marcan momentos 
culminantes del culto y que además es un adjetivo compartido con su hija (v. 66). También 
conviene señalar que si bien no aparece el término consagrado después por la tradición, 
travvvxts, está implícito en la descripción de las hijas de Céleo, Ai traVVÚXtal v. i92. 
13 Vid. RICIIARDSON, op. cit. p. 26. 
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llanura Roria39 a la que crece una cabellera de alargadas espigas (Tavao1m 
KoµtjcrELV ci<JTaxúecrmv v. 454), símbolo de la reconciliación con los hombres 
y muy probablemente punto culminante de la revelación. 
Mas antes tiene lugar otra escena esencial, que marca justamente el 
paso hacia esa transformación. La diosa es recibida en palacio. Interesa 
destacar hasta qué punto una escena típica de acogida al visitante"º queda 
transformada de acuerdo con un nuevo esquema que no puede ser otro 
que el del ritual. 
Esa misma convencionalidad propicia un claro juego de repeticiones y 
paralelismos que junto con la variatio contribuyen a acentuar el carácter 
sagrado de la misma: en primer lugar, Deméter aparece caracterizada con 
dos epítetos muy señalados «dispensadora de las estaciones, la de esplén-
didos dones» (v. 192); en segundo lugar, tanto el primer ofrecimiento para 
que se siente (v. 193) como el hecho en sí (v. 197) aparecen destacados al 
comienzo de verso; en tercer lugar, para referise al asiento se utilizan hasta 
tres términos diferentes: ETTL KXwµofo <j>aewoü (v. 193), TTllKTOV e6os (v. 
196), ETTi. fü<j>pou (v. 198). El segundo es el que prepara Yambe, no un 
'brillante sitial', sino un 'asiento bien ajustado', 'bien plantado', diríamos, 
cubierto con un vellón blanco como la plata4i, esa simplicidad (eoos) 
combinada con un adjetivo (TTTJKTÓv) que Homero no aplica sino al arado, 
muy probablemente esconden un término único, especial de los misterios; 
la tercera designación es mucho más general. 
Allí se sienta Deméter y con sus manos echa el velo41 por delante, ev0a 
Ka0e(oµÉvi, TTpoKaTÉGXETO xepcrl. KaX.útTTpr¡v v. 197. El verbo empleado 
H Varios aspectos merecen ser reseñados en esa descripción: términos poco frecuentes, 
como ij)epÉcrf3tov v. 451 y 452 (cf. 469), 'fecundo', más subrayado si cabe por la repetición en 
dos versos seguidos, un vocablo que no aparece en Homero; sí que está atestiguado en éste 
( Kll>.ov {v. 451) 'éstéril', pero aplicado a personas, lo que apoyaría la imagen antropomórfica 
de la cabellera; el término travá<flv>.>.ov (v. 451), un hapax para definir esta tierra 'yerma', 
que parece el reverso del prado donde fue raptada Perséfone, pero que, sin embargo, por 
obra de Dcmétcr (vid. RICHARDSON, op. cit. p. 197 para los ritos relacionados con dicha 
llanura Roria) vuelve a dar fruto. El mismo ritmo, con ruptura del zeugma de Hermann en 
v. 451 contribuye a la extrañeza de la expresión. Un ritmo también extraño presenta el v. 
458 d01Tao(ws 6' t6ov d>.>.tj>.as, KEXápr¡vTO 6e Ouµ41, en este caso la cesura en el segundo y 
cuarto pie así como la ruptura después del segundo vienen a subrayar el hecho de ver, tan 
importante en este final de acto. 
4" Vid. RICHARDSON, op. cit. pp. 105 ss. 
4' Vid. una reproducción del mismo en el sarcófago romano de Torre Nova (Palazzo 
Borguese, Roma), figura 3 en FOLEY, op. cit. p. 78, cf. p. 45 con otra referencia. Esta autora 
(ib. p. 44) considera que Deméter al sentarse desciende al nivel de los simples mortales. 
También recoge la opinión de J. S. Clay (The Politics of 0/ympus, Princenton, 1989, pp. 134 
s.), quien compara la postura de Deméter en la silla con la de una parturienta, de ahí la 
risa de Yambe por tratarse de una vieja. 
4' Para el significado de cal gesto así como la entronización, véase con referencias 
RICHARDSON, op. cit. pp. 211 s. cf. p. 163 y p. 13 a propósito de representaciones figuradas 
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no sólo no está atestiguado en Homero, sino que en voz media aparece 
sólo aquí. 
De los términos empleados en la descripción que sigue conviene 
destacar: d<j>0oyyos (v. 198) 'muda'4J es la primera vez que aparece en la 
épica, supone un grado más allá del silenciosa (ciKÉoucra v. 194) con que 
era descrita antes de sentarse. Del mismo modo la actitud de los ojos 
fijos en tierra de ese mismo verso 194 se acentúa, una vez sentada, con la 
pesadumbre y el hecho de que no se dirija a nadie ni de palabra ni con el 
gesto, una doble expresión (oiíT' ETTEL. .. oÜTE •. epyq> v. 198 s.), una fórmula 
repetida4➔ que necesariamente ha de tener una connotación ritual: 
de palabra y obra es cómo funcionan los misterios, Ta AE'yóµEva, Ta 
OpwµEVa, mito y rito. 
Finalmente una clara aliteración, junto con la anáfora y un ritmo muy 
inusual, subraya otros tres elementos que sabemos eran esenciales en la 
preparación de los iniciados: ciyé>.acrTos drracrTos EOJlTÚOS ~Be TTOTfjTos 
(v. 200) 'sin una sonrisa, sin probar comida ni bebida'. El vocablo ciyÉ-
>..acrTOS (v. 200) es probablemente aquí aplicado por primera vez a una 
persona, ya que en Homero califica a las obras, a las cosas risibles (Od. 
8, 307). Efectivamente la tradición posterior explicará la Agelastos Petra 
(Apolodoro 1, 5, 1) de Eleusis, próxima a la fuente Calicoro en relación 
con esta actitud de la diosa. 
Yambe haciendo honor a su nombre da un vuelco a la situación: 
rrpív -y' OTE 6~ XAEÚlJS µLV '[áµ~11 KÉ6v' EL6u"ia 
TTOAACI trapacrKWTTToucr' ETpÉtjmTo TTÓTVLav áyv~v 
µEL6fjam )'EAÚacrm TE Kai 'lAaov O)(ELV 0uµóv· (v. 202-204) 
Mueve a la sacra soberana a sonreír, reír y tener ánimo propicio: un 
claro trícolon en crescendo subrayado por un ritmo poco común con 
tres espondeos en el segundo hemistiquio. Se sirve para ello de XAEÚT.)S, 
de la purificación de Heracles junto al que se alza una figura velada y con antorcha, cuya 
presencia se pone en relación con los intentos de inmortalizar a Demofonte exponiéndolo 
al fuego, una escena mítica, por tanto, con refrendo en el ritual al que se someten los 
iniciados. La exposición en el Himno y las representaciones significan que estos ritos no 
estaban sometidos al secreto, de otro modo no podrían ser parodiados por Aristófancs en 
dos de sus obras (vid. infra n. 45). 
◄1 Sobre el silencio, RICI-IARDSON, op. cit. p. 171. 
+1 Primero en boca de Demétcr cuando se dirige a Helio en busca de ayuda (ii ETTEL ii 
ep-y(¡l v. 65}, después en boca de las hijas de Céleo que auguran la acogida que recibirá la 
diosa (a'i KÉ cre q,í.\wVTaL ~µi¡v foet ~BE Kal ep-y(¡) v. 117, con comentario de Richardson op. 
cit. p. 187 a propósito de la digamma). 
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un vocablo que no vuelve a aparecer sino en época helenística y en griego 
tardío, y la acción se define con un verbo igualmente singular'º, 
rrapacrKWTTTW. 
Ni el simple ni el compuesto está atestiguado en la épica. El sentido 
que suele darse es el de bromear a la ligera, chancear. Sin embargo, nada 
más lejos del chiste o la gracieta que estos versos. La risa, uno de los rasgos 
más definitorios del hombre frente al animal, tenía una función ritual cuya 
profundidad se nos escapa entre los dedos. Basta fijarse en el término para 
bufón en griego, ~wµoAÓXOS, literalmente 'el que está al acecho junto al 
altar', sea para robar, para mendigar o para provocar la risa46• Una función 
que en el contexto del Himno distintas investigaciones han puesto en rela-
ción, por una parte, con los lamentos, con los ritos de muerte, vida y ferti-
lidad, por otro, con las obscenidades y la bebida del ciceón, para algunos 
símbolo de la entrada del iniciado en una nueva vida47• 
Por eso antes de valorar la importancia de tal gesto en la secuencia 
mítico-ritual conviene apuntalar en la medida de lo posible el significado 
del verbo. Hemos de esperar a Plutarco para encontrar testimonios del 
verbo compuesto. La propuesta de entender aquí también el verbo simple 
y el prefijo en tmesis con el verbo principal48, parece una solución ad hoc 
para esquivar el problema del compuesto y tampoco resuelve gran cosa, 
◄• Otro verbo de las mismas características parece ser Tw0á(w (Vesp. 1362, s.}, Aristó-
fanes lo pone en boca de Filocleón, quien como un mozalbete precende burlarse de su hijo, 
con las mismas bromas que le gastaron a él antes de su iniciación. Para ello convierte a una 
flautista en antorcha, una clara alusión a la purificación mistérica, cuyo contexto se 
completa en la famosa escena de Las Nubes 254 ss. en que Sócrates es entronizado a la 
manera en que Deméter lo es en el Himno. Ambos episodios merecerían un tratamiento 
más detallado, vid. en ese sentido, Albrecht Dieterich ( « Ueber eine Scene der aristophanis-
chen Wolken• RhM 48, 1983, 2,75-283), quien hizo notar que la escena de la iniciación de 
Estrepsíades era un remedo paródico de los ritos iniciatorios del orfismo, y hs observa-
ciones sobre coincidencias léxicas con los misterios de Eleusis a cargo de Simon By!, Rev. 
beige de phi/. et d'hist. 58, 1980, 1, 5-21. Si los hemos mencionado aquí, y agradecemos al 
prof. López Eire que llamara nuestra atención sobre ellos, es como ejemplo de las muchas 
posibilidades que quedan abiertas. Digamos tan sólo que entre los escasos testimonios del 
verbo Tw0á(w, curiosamente constatamos un pasaje de Aristóteles (Ret. :t, 4, 13) donde es 
citado junto con crKwTTTw. 
◄6 Es ésta una observación que debemos al profesor A. LóPEZ EIRE, quien acaba de 
publicar «Mito ritual y poesía• a. M! NIETO IBAÑEZ, (coord.), Lágos Hellenikós. Home-
naje al Profesor Gaspar Morocho Gayo, Universidad de León, 2003, vol. 11 601-608) y tiene 
varios trabajos en preparación sobre lenguaje ritual y poesía, más en concreto, «Risa, ritual 
y poesía• CEMYR (en prensa). 
◄7 Vid. RtcHARDSON, op. cit. pp. 2,14 ss. y FoLEY, op. cit. pp. 46 s. 
◄8 Es ésta, ,rapa crKwTTTooo' ÉTpétfJaTo, una propuesta de Heyne, seguida por Richardson 
y por Foley, quien, sin embargo, en el comentario parece contar con el verbo compuesto. 
El manuscrito tiene rrapacrKuÍ1TTou<1a TpétfJaTo, de ahí la lectura de Voss rrapa<1KwTTToucr' 
ETpÉtfJaTo. 
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pues necesariamente hemos de comenzar examinando la utilización del 
verbo simple. Los contextos en que se emplea revelan un fondo bien 
distinto a la broma ligera. 
Heródoto emplea el verbo simple, al menos, en dos ocasiones: la 
prime.ra tiene. co:"10 esce_nario Egipto, describe la ac~itud que adoptan los 
guardianes egipcios a qmenes se ha ordenado custodiar el cadáver del hijo 
del arquitecto que construyó el tesoro del faraón Rampsinito y se atrevió 
a profanarlo, su herma~o urde una t_reta para re_cuperar el cadáver, finge 
perde: unos odres de vmo, los guardias se apropian de ellos, él se indigna 
y los msulta, pero al cabo entablan una fluida conversación e incluso uno 
de los guardias se chancea de él y le arranca una sonrisa (crKwtjJa( µlV Kai. 
És -yÉXwTa TTpoa-ya-yÉaOm 2, 121 6). El segundo testimonio nos traslada a 
Bab~lonia: Daría_ ~iene cercada la ciudad, pero sus habitantes en lugar de 
sentir preocupacion suben ~ los bal1;1~rt_es de la. muralla, bailotean en son 
de mof~ y s: b~rlan de Dano y su e¡ercito (KaTEcrKWTTTov Aapefov Kai. T~v 
crTpanr¡v auTou 3, 51, 6). Con el tercero, esta vez con el prefijo KaTá-, 
volvemos de nuevo a _!:'.gipto, cuy? faraón Amasis, una vez despachados 
los asuntos por la manana, se dedica a beber, gastar bromas a sus convi-
dados y mostrarse frívolo y chistoso (emvÉ TE Kal KaTÉcrKWTTTE Tous 
, \ .,. , , ' , 
cruµTTOTas KOL TJV µaTatos TE KOL lTOL-YVLT]µwv 2, 173, 4). 
Curiosamente los ejemplos de verbo compuesto que facilita Plutarco 
responden a contextos similares: Cicerón se burla de los preparativos de 
P~mfeyo .(Tou TTap~crKwTTELV TL K?i. XÉ-yew ?EL xap(ev els Tous cruµµáxous 
OUK mrexoµevos Cic. 38, 2), Anugono, quien solía mostrarse fiero en los 
c~mbates, hablar en voz al_ta, incluso burlars~ y d~cir cosas graciosas para 
afirmarse frente al enemigo, se muestra s1lenc10so y pensativo en el 
momento en que presenta a su hijo Demetrio como sucesor suyo ante la 
tropa (TToXXáKLS 6E Kal T½i rrapaaKw¡jm( TL Kal yeXo'iov eí-rretv Twv ;roXE-
µ~wv ev ~Ep~lv ovT,wv Ém6E~~áµevos EUcrTáOewv Kal Karn<jipÓVT]O"LV, TÓTE 
cruwous ewp~To Kat OLWTTT]AOS Dem. 28, 8). Que la batalla no es el único 
contexto posible lo demuestra el mismo Cicerón mofándose y burlándose 
esta vez de los dogmas de los estoicos (ó KLKÉpwv ... rroXXó. füó. Tov KáTwva 
Tous LTWL~ous <Pt~oaó<jious ~ai Tau~a 6~ Ta napá6o~a KaXoúµeva 6óy-
µa:ra XAEua(wv KOL TTapaaKWTTTWV, -yEAWTQ TTapELXE TOÍ.S fü KacHaí:s Cato 
Mmor 21, 7)""· 
Un rasgo común parece desprenderse de todos los contextos se utiliza 
OKWTTTw y después -rrapaaKWlTTW para burlarse en una situación ~erdadera-
mente seria, como antítesis de la misma tensión, después o antes de un 
• 
49 N ótese la co~binación con el verbo denominativo x.\eud(w, precisamente cuando el 
himno presenta XAElllJS"· 
• 
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enfrentamiento verbal o armado, como instrumento para desarmar al 
enemigo, ridiculizándolo, -una práctica bien conocida por ejemplo entre 
los guerreros celtas- , también en el terreno dialéctico. 
Quizás podamos examinar ahora con otros ojos los versos del coro de 
Aristófanes en Las Ranas (390-3) quien pide a Deméter poder decir junto 
a lo serio (noXAci anou6ata) las bromas y chanzas que corresponde a su 
fiesta (Tf¡s af¡s ÉopTf¡S citíws / ,ra(aavrn Kai. aKl!Xjmvrn). 
Ése es justamente el contexto que tenemos en el Himno, junto a la aflic-
ción en que está sumida la diosa, envuelta en su manto, silenciosa, reacia a 
todo contacto, Yambe le hace reír, de ciyüaaTOS' que era a -yeA.ciam. Otros 
testimonios ajenos a la épica, que por su propia convención habría esqui-
vado tales referencias, insisten en los gestos obscenos protagonizados por 
Yambe. Puede discutirse hasta qué punto es lícito suponer aquí tal actua-
ción. Lo que sí parece claro es que se trata de una burla que se hace ,rapá, 
entendiendo el prefijo bien sólo en el sentido espacial 'al lado de, junto a', 
también 'frente a', bien con mayor grado de abstracción 'en comparación 
con', en este caso, la situación triste, angustiada que está viviendo Deméter. 
Desde luego; el efecto que tiene en la diosa es fulminante, el cambio de 
comportamiento radical y la trascendencia del mismo fundamental para 
entender la institución de los ritos mistéricos: Deméter se recupera, vuelve 
a tomar alimento, recuperándose así la secuencia de la escena de hospita-
lidad, pero con una variante, por primera vez se prepara el ciceón1º y la 
diosa lo acepta 'por mor del rito' (6E~aµÉVT] 6 ' ÓOÍT]S EVEKEV rroXurrÓTVLa 
AT]w v. 211). Con esa extraña expresión11, ÓaÍT]S EVCKE., acaso eco de las pala-
bras allí pronunciadas queda inaugurado el rito. La escena es esencial, por 
tanto, constituye el prototipo que seguirán los iniciados. 
Es aún más importante porque abre paso a las tareas de nodriza que 
Deméter ejerce con Demofonte, en principio un niño innominadoi1 que 
10 Puede consultarse con abundantes referencias RICHARDSON, op. dt. p. 2.u para todo 
este episodio que constituía una parte esencial y bien conocida del ritual clusino (la purifi-
cación preliminar que corresponde a la entronización, el ayuno, aischro/ogia y la bebida 
del ciceón). Desde nuestro punto de vista interesa tan sólo destacar cómo el ceremonial del 
vino que se comparte normalmente en un contexto de hospitalidad es reemplazado por el 
del ciceón. Al ofrecerle Metanira el vino, Dcmétcr lo rechaza pues decía que no le era lícito 
beber rojo vino. El término empicado, 8E µ1 TÓv (v. 107), no está atestiguado en el resto de 
la épica arcaica, al reflejar las palabras de la diosa y considerarse un aitíon de una prohibi-
ción que pesaba sobre los participantes en los misterios de las diosas (ib. p. 2.2.4 con refe-
rencias) es muy posible que estemos ante el término utilizado en el ritual. 
1' Además de RICHARDSON, op. cit. ad /ocum, puede consultarse con bibliografía G. S. 
Gasparro, Misteri e cu/ti mistici di Demetra, Roma, 1986 p. 39 n. 36. 
11 Vid. FOLEY, op. cit. p. 49 y RICHARDSON, op. at. p. 2.7 y p. 195, a propósito de Trip• 
tólcmo que suplanta a Dcmofonte, conforme crece el interés ateniense por los Misterios, 
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fácilmente puede identificarse con el iniciado. Metanira por no saber 
guardar silencio frustra con sus palabras la progresiva inmortalización del 
pequeño, mas del iniciado se espera que sepa guardar el secreto. Faltos de 
datos, no nos está permitido a nosotros saber qué llega a contemplar aquél 
a quien se promete la felicidad en el curso de las ceremonias secretas a las 
que asistía. La institución de los ritos se menciona dos veces en el Himno, 
cuando Deméter, descubierta por Metanira, se revela tal cual es (v. 273 s.) 
y al final después de obrar la resurrección de los campos (v. 473 ss.). Esa 
dualidad es quizás el mejor exponente de la íntima relación entre agricul-
tura y escatología que subyace en los misterios, la diosa actúa en ambos 
planos, su actuación en uno es aplicable en el otro, el mito es analógico y 
el rito con su acto ratifica, mejor dicho, actualiza la narración. Los ritos, 
por mor de la propia veneración que despiertan, son sugeridos, pero no 
descritos explícitamente, pero su misma naturaleza está implítica en la 
narración del Himno. En ese sentido, como sugerencia, ha de entenderse 
cualquier intento de explicación. 
En mi opinión, el paralelismo evidente entre una Metanira que se queda 
mudasi, pero demasiado tarde, y el silencio que se exige al iniciado invita a 
aventurar la hipótesis de que las acciones aplicadas al niño fueran objeto 
de uqa dramatización en los misteriosS-1 o, en todo caso, que esas imáge-
nes, la diosa que le unge de ambrosía, sopla sobre él su aliento divinoss 
indica este :iutor que entre los héroes que recibían ofrendas en Elcusis figuraba uno llamado 
simplemente Threptos, literalmente 'alimentado, criado'. Señala asimismo Richardson un 
hecho interesante: no sólo el niño carece de nombre, también las deidades, a las que se 
llama Madre, Muchacha, Señora, Venerables Diosas, Diosas sin más. A mi entender esa 
circunstancia realza aún más la importancia de los epítetos, algunos de los cuales hemos 
analizado más arriba, como fuentes privilegi:idas para acercarnos no y:1 al lengu:ijc ritual, 
sino :1 la mism:1 concepción de la divinidad que late tras los Misterios. 
u El término emple:ido, dcj>8oyyos (v. 282), es el mismo que describe la acritud de 
Dcméter en la escena de entronización (v. 198), acto que se corresponde con la purificación 
a la que se sometía el iniciado. • 
H Puede consultarse con bibliografía G. S. GASPARRO, op. cit. p. 50 a propósito de esa 
polémica, :isí como Richardson op. Clt. p. 24. 
11 L:1 idea de que el :ilicnto divino proporcion:1 vigor aparece en Homero, no así el 
verbo empicado por el Himno, Karnttveíoooa (v. 138), igu:ilmente singul:ires son las form:is 
verbales para describir la acción de s:icar del fuego É~ave>..oüaa (v. 254) y las labores de 
nodriza que Demétcr se ofrece a desempeñar, n8r¡vo[µ11v, T11Piíamµt (v.142). Éstas especial-
mente, en boca de la diosa, podrían ser un eco de los términos empleados en el desarrollo 
de los ritos. Nótese cómo Sófocles utiliza el primer verbo para referirse a los venerables 
misterios que para los mortales cuidan las Soberanas (ttóTvtal oeµvci n811voüvTat TÉAr¡ / 
BvaTOta1v 0.C. 1049 s.). Quizás haya que suponer un deslizamiento similar del lenguaje 
ritual en el adjetivo veoyvóv (v. 141), sin testimonio ni en Homero ni en Hesíodo, con que 
Deméter designa al niño al que se dispone a llevar en su regazo. Las Diosas eran considep 
radas KoupoTpócj>OL de los inici:idos, en calidad de t:ilcs cuidan, guardan, presiden, si se 
quiere, las ceremonias. Es significativo asimismo que el vocablo que califica a las hijas de 
Célco que intentan cumplir esa misma labor, KaKocj>pafüua1 (v. 127), tampoco esté atesti-
guado en Homero y en plural aparezca tan sólo en este texto. 
• 
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reteniéndolo en su regazo y cual tizón lo_ oculta en el yigor ?el fuego, 
sirvieran también para dar forma a las ansias de un destino mas dichoso 
que el Himno parece alentar. 
Tanto para la ambrosía como para el tizón hay paralelos míticos b_i~n 
asentados en la tradición griega: Aquiles, Meleagro. A.demás la relac1on 
entre la exposición al fuego de Demofonte y la presen~ia de antorchas .~n 
escenas de purificación avalaría la hipótesis 1e que tal imag:,n es tambien 
válida para el iniciado. Respecto a la tercera imagen, cabe senalar que una 
de las laminillas órficas procedente de Turios ofrece la réplica a ese regazo 
en el que la diosa acoge al niño 56, el difu~to afir~a haberse, recostado en 
el seno (ÚTTO KÓX1rov) de la Señora (Despoma), rema subterr~nea, P,?r eso, 
también en estricta correspondencia con l~ prome~a del ~imno (oX~t_OS, 
µéy' óX~Los v. 480, 486), será aforrunado y dichoso (oX~LE Km µaKapLCITE)5:-
La importancia q_ue la propia dio!ª conc~d.e a .est~ gesto se pone de mani-
fiesto cuando afirma que tendra un privilegio imperecedero por haber 
estado subido en sus rodillas y haber dormido en sus brazos (v. 263-264). 
Como no podía ser de otra forma, analizado al detalle, i~cluso en una 
primera aproximación, ni uno solo de los versos es pronunciado en ':ª!1,º· 
El léxico peculiar, el r!tmo i~usual, e.l orden ~e _palabras, la_ repettc1on 
que constituye la esencia del neo, la misma variatzo q~e ac~~tua la fuerza 
de la reiteración son mecanismos perfectame~te idenuficabl~s ,Y. en 
ocasiones inextricablemente unidos a las convenciones de la poes1a ep1ca. 
El examen de los contextos, el cotejo con otros testimonios, literarios o 
artísticos, permite, no obstante, aventurar la hi~ótesis de. que m~chos de 
esos procedimientos respondan a las características pr~p1as del ntual tan 
íntimamente unido al mito como esa fórmula repetida a lo largo del 
texto, ~ ElTEL ~ Epy41, como el doble beneficio que por doquier ensa)za 
el Himno a Deméter, el del ver y ofrS8: ver lo que s~ hace ant~ los ?JOS 
de los iniciadoss9, las ceremonias, los actos que consmuyen el nto, 01r lo 
16 Nótese el empleo de un verbo sin testii:n,o.nio en Homero y de una rim.a _entre .lo~ 
dos participios que casi rccucr~a los proced1m1entos. de los docu~cntos mag_1cos: r¡6u 
Karnrrveíouaa Kai. év KÓXttotmv exoooa (v. 138). Las acciones de Demeter que aprieta en su 
seno al niño equivalen a un nuevo nacimiento, para el iniciado muy probablemente el que 
le aguarda después de la muene. • • . . , . 
57 1.4s lamellae órfiCAs p. 313 y ss. cf. o}.f3tm allo1 lamina de Petroporos ib .. ~- 676 
11 En ese contexto adquieren un significado más pleno los epítetos que cahfi_c~n ~-Zeus 
al inicio del Himno (v. 3) y cuando envía a Rea para lograr la total r~conc1hac1on d~ 
Deméter (v. 441 y 460), (3apllKT1.TITOS eupúotta Ze_ús: no cabe ~uda so~rc_c~ pr,1mc~o, 'ton~~c,' 
pero el segundo puede entender tanto en relac1~n con la ra1z que s1gmf1ca ver , como 01r , 
'cuya mirada llega lejos', 'cuya voz se oye de )e10s,'. . . 
19 La epopteia es la culminación de l<!s mmetios, ."i,F~hz aqu~I que e~tre 1.os h?mbres 
sobre la tierra llegó a contempla~lo~!• (oX~LO? o~ Ta6 _oTTwttev emx8ov1wv av?pwttwv v. 
480). RICHARDSON, op. cit. p. 26 ms1ste en la 1mportanc1a de la luz que subrayo antes las 
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que se dice, los epítetos que designan a los dioses, los nombres de objetos 
que se muestran, los verbos que dan vida a las acciones y a los senti-
mientos, el mito es palabra. 
Justamente por eso, a través de la lengua, de la identificación del 
registro ritual, creemos que puede profundizarse en la relación mito-rito-
literatura en la idea de que «uno itinere non potest perveniri ad tam grande 
secretum» (Símaco. Re/. 3, 10). En las líneas que preceden tan sólo hemos 
intentado un primer desbrozo. 
epifanías de la diosa. Más arriba nos referimos a «f>ÉY'YOS', a la eav0r¡ 6r¡µtjTTJP, cuyo brillo 
dorado encontraba réplica tamo en las cabellera de espigas que brota en la llanura Roria 
como en los cabellos de las muchachas comparables a la flor del azafrán y éste a su vez al 
narciso, créf3as-, en los primeros versos. A veces se ha llamado la atención sobre la ausencia 
en el Himno de una espiga como objeto digno de veneración, tal y como se supone tenia 
lugar en el curso de los misterios. Mas ese juego de paralelismos, la descripción misma del 
narciso, esos cien brotes perfumados, como lo es la propia Eleusis 'fragante de incienso' 
(0uofocrr¡s- v. 97, vid. Richardson ad locum cf. v. 491), ante el cual sonríe el cielo, la tierra y 
el ponto, con el significado tan hondo que tiene la sonrisa, me llevan a avanzar la hipótesis 
de que el narciso desempeñe un papel similar al que correspondería a la espiga, compren-
sible si se tiene en cuenta que los ritos son sugeridos, no más. Del mismo modo, la contra-
posición entre una Metanira que calla demasiado tarde, mientras la veneración hacia las 
diosas contendrá al iniciado, hace verosímil que acaso éste contemplara en el curso de los 
misterios una escena semejante a la interrumpida por Metanira y que en su caso sí que 
sería garantía de un destino inmortal? 
